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Resumen. El peregrino indiano de Antonio Saavedra Guzmán incorpora nuevas 
sustancias en el conjuro mágico. Además del modelo de La Araucana, hay ingre-
dientes que provienen de diversas tradiciones discursivas: los tratados renacentis-
tas de historia natural, la Biblia, los bestiarios, la literatura emblemática, la magia y 
los grimorios.
Palabras clave. Poesía épica; imitación; conjuros; Antonio Saavedra Guzmán; 
México.
Abstract. El peregrino indiano by Antonio de Saavedra Guzmán incorpo-
rates new substances into the magic spell. In addition to La Araucana, there are 
ingredients that come from other discursive traditions: the Renaissance treatises 
of natural history, the Bible, bestiaries, emblematic literature, magic and grimoires.
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En este trabajo finalizo el análisis de los ingredientes mágicos en El peregrino 
indiano de Antonio Saavedra Guzmán1. En el canto XI el líder tlaxcalteca Maxixcalt 
manda llamar a la bruja Tlantepuzylama para hacer una predicción en torno al 
final de la batalla contra las fuerzas de Hernán Cortés. Hasta el presente, la crítica 
ha ofrecido una interpretación convencional en torno a este episodio del poema al 
presentarlo como una simple imitación de La Araucana; sin embargo, en el conjuro 
que aparece en el texto de Saavedra se emplean sustancias ausentes en la obra 
de Ercilla. Estos nuevos ingredientes provienen de diversos modelos de la tradición 
intelectual, tales como la Biblia, los bestiarios medievales, los tratados de historia 
natural del Renacimiento, la literatura emblemática, y los grimorios mágicos, entre 
otros. Los autores del Siglo de Oro se inspiraban en pasajes de algunas de estas 
obras que eran transcritos en las misceláneas y polianteas que circulaban en esa 
época. En esta sección del canto XI, la hechicera Tlantepuzylama menciona los 
ingredientes siguientes que forman la pócima mágica: 
 Las uñas de hombre zurdo u otra cosa 
 cualquiera que allí tenga del tomada, 
 baho y aliento de doncella hermosa, 
 que está oprimida, oculta y encerrada, 
 los huesos del cerastas ponzoñosa, 
 menstruo de mujer baja, muy usada, 
 el vello de la gorda y el mas grueso 
 y de la flaca, el más pegado al hueso.
 Ortigas y el caquiztli, yerba mala, 
 cuaunenepil y otras ponzoñosas, 
 que hay de ordinario allí en Tlaxcala,  
 que para curar son menesterosas, 
 granos de helecho, que su fuerza iguala 
 a las que aquí hemos dicho rigurosas, 
 piciete preparado y el tabaco, 
 que el zumo y el olor es tan bellaco.
 Sábila y valeriana preparada, 
 con el zumo de ruda y de retama, 
 los dientes de la scítala ensañada, 
 y la hiel de venado que anda en brama, 
 lengua de sierpe muy recién cortada, 
 y la sangre que de ella se derrama,  
 caspa de moza flaca verdinegra, 
 lágrimas de mujer que tiene suegra.
 De todo estaba hecho una mistura 
 con uleaxi y aceite de higuerilla, 
 y cosas que por ser contra natura  
1. La primera parte en «Conjuros de Ericto y Fitón en Tlantepuzylama: imitación necromántica en El 
peregrino indiano de Antonio Saavedra Guzmán», Bulletin Hispanique, de próxima aparición. La se-
gunda parte en «Renovación mágica: El conjuro de Tlantepuzylama en El peregrino indiano de Antonio 
Saavedra Guzmán», Saberes y enseñanzas en el mundo colonial, siglos XVI–XVII, de próxima aparición. 
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 dejo, y por no causaros maravilla, 
 el peyote, Señor, tomar procura, 
 que es cosa que no ay acá en Castilla, 
 que bebido, se sabe, por mal modo, 
 cuanto quieren saber del mundo todo2.
Saavedra agrega a los ingredientes del conjuro las «uñas de hombre zurdo». 
No encontramos en La Araucana o en el Laberinto de fortuna mención a las uñas. 
Curiosamente, Lucano en la Farsalia 6. 541 señala que Ericto «roe las lívidas excre-
cencias de la mano desecada»3, de un cadáver para usarla en el brebaje mágico. 
También Plinio en la Historia natural explica el simbolismo mágico de las uñas y 
afirma que como todo desecho humano se consideraba que podía ofender a los di-
oses, por eso era un tabú cortarlas durante ciertas fiestas4. Este simbolismo explica 
su uso por las brujas, ya que era un acto de carácter sacrílego. Más adelante Plinio 
también habla del vínculo de las uñas y la magia de transferencia: «pongamos por 
caso que se mezclen los recortes de las uñas de pies y manos de una persona con 
cera, diciendo que se busca remedio para las fiebres… ellos mandan antes de la 
salida del sol se fijen en una puerta ajena como remedio para estas enfermedades: 
¡qué desfachatez si es falso, pero qué crimen si consiguen transferir la enferme-
dad!»5. Como explica James G. Frazer, se trata de la llamada magia contaminante 
basada en la existencia de relaciones entre la persona y su cuerpo:
La idea general en la que la superstición descansa es la conexión simpaté-
tica que se supone persiste entre una persona y cualquier cosa que alguna vez 
fue parte de su cuerpo o estuvo de algún modo estrechamente unida a él. Unos 
pocos ejemplos serán suficientes: pertenecen a la rama de la magia simpatética 
que puede denominarse contaminante o contagiosa.  […] Si los recortes de uñas 
y pelo quedan en conexión simpatética con la persona de cuyo cuerpo han sido 
separados, claro está que pueden usarse como rehenes o prendas de su buena 
conducta por quien los retenga en su poder, pues dados los principios de la magia 
contaminante, con sólo que dañe al pelo o las uñas, herirá simultáneamente a su 
propietario original6.
En el verso de Saavedra, como se trata de las uñas de un zurdo se agrega la 
connotación negativa que tenía la mano izquierda en la magia de la antigüedad 
clásica (Simón, p. 84). Aquí Saavedra también puede haber tenido en mente el verso 
de la Farsalia 6.562: «ella corta con su mano izquierda las guedejas del efebo mor-
ibundo»7, detalle de Lucano para insistir en el sentido maligno del acto de Ericto. 
Como señala Tesoriero existían numerosas creencias supersticiosas en relación a 
2. Saavedra, El peregrino indiano, p. 195. Todas las citas pertenecen a esta edición. Modernizo la orto-
grafía de acuerdo a los criterios editoriales de la revista. Para un análisis del poema ver Marrero-Fente, 
2017, pp. 239-254.
3. Lucano, Farsalia, p. 274.
4. Plinio, Historia Natural, p. 496.
5. Plinio, Historia Natural, p. 492.
6. Frazer, 1965, p. 278. Ver además el documentado trabajo de Lincoln, 1977.
7. Lucano, Farsalia, p. 275.
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la mano izquierda, como fuentes del mal (p. 140), y agrega que las uñas se consid-
eraban con la capacidad mágica de otorgar control sobre el alma de otra persona 
por su capacidad de volver a crecer, una cualidad que justificaba su uso en los 
hechizos mágicos (pp. 129-130). 
El verso de Saavedra el «baho y aliento de doncella hermosa», hasta donde 
sabemos, carece de antecedentes en la poesía épica. El lenguaje paródico del ver-
so puede ser una alusión a las comedias celestinescas. Retorna Saavedra a las 
fuentes épicas con el verso «los huesos del cerastas ponzoñosa». Como señalan 
Schleich, Kästle y Kabisch, la víbora cornuda cerastes es una serpiente del viejo 
mundo, que vive en el desierto del Sahara y el Norte de África. La etimología de su 
nombre en griego quiere decir cuernos. Esta serpiente tiene unos pequeños cuer-
nos encima de los ojos. Los efectos de su mordedura pueden ser mortales, produce 
dolor, inflamación, y pérdida de sangre (p. 534). Ercilla la incluye en La Araucana: 
«y la espina también descoyuntada / de la sierpe cerastes»8; inspirado por el Labe- 
rinto de Mena: «membranas de líbica sierpe çerrasta»9, que tomó a su vez de la 
Farsalia donde es mencionada por Lucano en el canto 6.679: «la piel de una cer-
astes líbica todavía viva»10; y en el canto 9.716: «el cerastes que avanza retorciendo 
el espinazo»11. Es conocido que la fuente de inspiración de Lucano fue la Theriaká 
de Nicandro12; y la descripción de este reptil pasó a la Historia de los animales de 
Eliano: «estos cuernos se parecen a los del caracol, aunque, a diferencia de los 
de éste, no son blandos»13. Esta misma idea es repetida por Plinio en la Historia 
natural: «Por lo que se refiere a las serpientes es sabido de todos que la mayoría 
tienen el color de la tierra en la que se esconden y que hay innumerables especies: 
en el cuerpo de la cerastes sobresalen unos pequeños cuernos, a menudo cuatro 
pares, con cuyo movimiento, ocultando el resto del cuerpo, atraerían a las aves»14. 
La imagen de este ofidio como símbolo del engaño fue recogida por san Isidoro en 
las Etimologías 12. 4.18:
Hay una serpiente a la que se llama cerastes (en griego «cuernos» se dice kéra-
ta): posee cuatro cuernecillos que muestra seductoramente, como si se tratase de 
comida, y con ello atrapa a los animales que se sienten atraídos por ella. Esconde 
todo su cuerpo en la arena no dejando ver ninguna parte del mismo, a excepción 
de los cuernecillos que le sirven para la captura de las aves u otros animales a los 
que atrae con ellos. Es la más flexible de todas las serpientes, hasta el extremo de 
que parece no tener espinazo15.
Como señala James Nicolopulos la serpiente cornuda es visualmente la más «in-
fernal» de las serpientes venenosas, por esa razón los poetas describen la cabel-
8. Ercilla, La Araucana, p. 642.
9. Mena, Laberinto, p. 235.
10. Lucano, Farsalia, p. 114. Sobre este pasaje de la Farsalia ver el análisis de Tesoriero, 2000, p. 203.
11. Lucano, Farsalia, p. 79. Ver además el comentario de Claudia Wick, 2004, p. 295.
12. Lucano, Farsalia, p. 258.
13. Eliano, Historia de los animales, p. 104.
14. Plinio, Historia Natural, p. 93.
15. San Isidoro, Etimologías, p. 83.
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lera de las Furias como las contorsiones de serpientes cerastes. No hay otra ser-
piente en el canon clásico más directamente asociada a la muerte16. Además de 
la tradición europea, Saavedra pudo conocer una serpiente mexicana similar a la 
cerastes, y que Bernardino de Sahagún en la Historia general de las cosas de Nueva 
España, describe: «Hay una serpiente en esta tierra que se llama mazacóatl; (es) 
muy grande y muy gruesa, de color pardo oscuro, tiene eslabones en la cola, tiene 
en la cabeza cuernos como ciervo y por eso la llaman mazacóatl, porque tiene cu-
ernos como ciervo» (pp. 270-271). 
El siguiente ingrediente mencionado por Saavedra es «menstruo de mujer baja, 
muy usada», verso que emula el modelo de La Araucana: «menstruo y leche de 
hembras azotadas» (p. 643). Desde Plinio se creía que la menstruación era vene-
nosa. Saavedra agrega a las sustancias del conjuro «el vello de la gorda y el más 
grueso/y de la flaca, el más pegado al hueso», posiblemente por el valor mágico del 
vello en la literatura clásica, con ejemplos en la Farsalia 6. 562-63: «Ella arranca del 
cadáver del adolescente el primer vello de sus mejillas»17; por su parte, Plinio en la 
Historia natural habla del empleo de vellos en remedios18.
Una diferencia importante en el catálogo mágico de Saavedra es la presencia de 
plantas que no aparecen en los poemas de Ercilla y Mena19. En las octavas sigui-
entes Saavedra menciona por primera vez plantas mexicanas junto a otras de la 
tradición clásica, en lo que constituye una renovación del motivo épico. Saavedra 
incluye las ortigas para indicar al lector que todas son hierbas malignas, y después 
lo refuerza con la aclaración «yerbas mala». La ortiga (urtica) es una planta conoci-
da desde la Antigüedad20. Su fama queda registrada por los distintos nombres que 
recibe, entre ellos, el de «hierba de los ciegos», que prueba su notoriedad. También 
se usaba como estimulante sexual en los animales, según el testimonio de Eliano21. 
El Dioscórides cita tres variedades de ortigas: la blanca (Lamium Alba L.), la mayor 
(Urtica dioica L.), y la menor (Urtica urens L.). Saavedra debe referirse a la ortiga 
mayor. De acuerdo a la descripción de Dioscórides: «La semilla, bebida mezclada 
con mosto, estimula las relaciones sexuales y desopila la matriz… La decocción 
de sus hojas bebida, mezclada con un poco de mirra, provoca la menstruación» 
(p.124). Por su parte, San Isidoro en las Etimologías describe sus propiedades: «La 
ortiga (urtica) se denomina así porque su contacto produce quemazón en el cuer-
po, pues es de naturaleza ardiente y al tocarla provoca prurito y escozor»22. Tam-
bién Juan de Jarava en Historia de las yervas y plantas recoge tres variedades de 
ortigas: romana, mayor y menor, y atribuye a la segunda la capacidad de incitar a 
16. Nicolopulos, 2000, pp. 144-145. Sobre este pasaje mencionado por Nicolopulos ver además el exce-
lente análisis de Tesoriero, 2000, p. 184.
17. Lucano, Farsalia, p. 275.
18. Plinio, Historia Natural, pp. 475-476.
19. Sobre los herbarios mágicos en la literatura española ver el documentado trabajo de Devoto, 1974.
20. Para la historia de esta planta ver Font Quer, 1987, pp. 132-134.
21. Eliano, Historia de los animales, p. 34.
22. San Isidoro, Etimologías, p. 367.
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la lujuria23. En los Apuntes para la botánica mexicana, Manuel Urbina describe las 
características de esta planta:
Todo el mundo conoce por experiencia el escozor o comezón que causa la 
picadura de nuestras ortigas indígenas. Las ortigas están cubiertas, sobre toda su 
superficie, de «pelos urticantes», es decir, pelos canaliculados y glandulosos en la 
base, que segregan un líquido corrosivo y quemante, conteniendo ácido fórmico, 
el cual determina sobre la piel un calor quemante y ampollas; esta propiedad tan 
conocida de nuestros indígenas, hizo que le llamasen á todas las ortigas con el 
nombre mexicano de Tzitzicaztli: planta que causa escozor o comezón24.
De acuerdo a Paracelso, la ortiga era emblema de la lujuria y describe sus 
propiedades mágicas de aumentar el valor y la audacia, indicando que debía recol-
ectarse cuando la luna está en la constelación de Escorpión25.
Saavedra añade otro componente original al herbolario de Tlantepuzylama: el 
«caquiztli». En la Historia natural de la Nueva España, Francisco Hernández habla 
de tres variedades de este arbusto26. Saavedra posiblemente se refiere al caquiztli 
de Hueitlalpa que es la variedad mortal, siguiendo el criterio de Hernández que la 
considera «planta venenosa que tomada produce al punto la locura y la muerte»27. 
En los Apuntes para la botánica mexicana, Manuel Urbina describe otras carac-
terísticas malignas de esta planta:
La  Tetiatia,  Caquiztli,  Zumaque  venenoso  o  Mala  Mujer,  corresponde 
al Rhus toxicodendron, Linn., de la familia de las Anacardiáceas. Esta planta, muy 
abundante en la América del Norte, existe en muchos lugares de la República, 
goza de cierta fama entre los indígenas, por cuyo motivo le ha sido puesto el nom-
bre de  Tetiatia,  que se deriva de dos palabras mexicanas:  Teti,  piedra ó huevo, 
y tlalia, quemar, nombre que hace alusión á la inflamación que produce en el es-
croto ó que hincha los órganos de la generación. El nombre de Caquiztli se refiere 
á las emanaciones venenosas que despide, es decir, que es necesario «huir pre-
cipitadamente» para no sufrir con ellas algún daño…El efecto por esta planta se 
manifiesta en comezones, hinchazones, erupciones de la piel que se extienden 
principalmente á la cara, ojos y aun á partes delicadas como el escroto28.
Otro nuevo ingrediente que cita Saavedra es el «Cuaunenepil». En la Historia 
natural de la Nueva España, Francisco Hernández describe tres tipos de esta plan-
ta: «el Coanenepilli tricúspide o mazacoanenepilli, que significa coanenepilli de cier-
vo, o cihoacoanenepilli»; el «Coanenepilli que tiene hojas con forma de corazón»; y 
el «Coanenepilli atattaccense»29. Saavedra parece referirse a este último, del cual 
Hernández ofrece una explicación sobre la etimología de su nombre: lengua de ser-
23. Juan de Jarava, Historia de las yervas y plantas, p. 139.
24. Urbina, Apuntes para la botánica mexicana, p. 145.
25. Paracelso, Botánica oculta, p. 190.
26. Hernández, Historia Natural de la Nueva España, pp. 120-122.
27. Hernández, Historia Natural de la Nueva España, p. 122.
28. Urbina, Apuntes para la botánica mexicana, p. 145.
29. Hernández, Historia Natural de la Nueva España, pp. 587-588.
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piente: coatl = culebra y nenepilli = lengua, quizás para aludir a sus propiedades 
mortíferas, similar al veneno de las serpientes. Esta planta es rica en alcaloides, por 
lo que en dosis altas puede causar la muerte por intoxicación. Posiblemente esta 
propiedad era aprovechada por las hechiceras y explica su inclusión en el herbolar-
io de Tlantepuzylama.
La siguiente planta mencionada por Saavedra son los «granos de helecho», sin 
antecedentes en La Araucana, o el Laberinto. Sin embargo, forma parte de los her-
bolarios de las hechiceras en La Celestina, la Farsa de la hechicera y el Testamento 
de Celestina. El helecho era notorio desde la Antigüedad, incluso Dioscórides la 
llama: «soporte de Hermes», aunque silencia sus propiedades mágicas. También 
la incluye Juan de Jarava en la Historia de las yervas y plantas30. Según Paracelso, 
cura la melancolía, provoca la menstruación y evita los embarazos: «Tiene abun-
dantes aplicaciones en la Magia Negra. Destruye las pesadillas, aleja el rayo y obra 
contra los hechizos»31. En un documentado trabajo Eva Lara resume las carac-
terísticas principales del helecho en la cultura mágica europea: 
Planta muy usada en hechicería, debían recogerse en la noche de San Juan... 
Era creencia común que el helecho atraía la lluvia, daba protección y buena suerte, 
riqueza, juventud, salud y ayudaba a descubrir tesoros ocultos. También se em-
pleaba para realizar exorcismos. El helecho macho … se usaba en la magia ama-
toria para atraer a las mujeres...Tiene bastantes aplicaciones en la magia negra. 
Al mismo tiempo, es protector en tanto aleja las pesadillas, los rayos, combate los 
hechizos y a los espíritus malignos… Las ramas de helecho machacadas forman 
parte de la mixtura que da lugar a la tinta con que se han de escribir los pactos 
diabólicos … y posee muchísimas cualidades mágicas: puede actuar contra cual-
quier espíritu maligno, sanar a un enfermo, defender del diablo, lograr la simpatía 
de otra persona32.
Saavedra incorpora dos nuevas plantas americanas: el «piciete preparado y el 
tabaco». El poeta parece establecer una distinción entre estas dos especies botáni-
cas del Nuevo Mundo. La distinción que hace Saavedra es la misma que viene en 
la Historia de Gonzalo Fernández de Oviedo. Como señalan José Pardo Tomás y 
María Luz López Terrada:
el nombre de tabaco es un vocablo taíno que no se aplicaba (o, en todo caso, 
no sólo se aplicaba) a la planta de la que se tomaban esas hojas secas, sino a uno 
de los instrumentos con los que se inhalaba el humo que éstas producían al ser 
prendidas. El propio Las Casas explicó esta acepción del término tabaco y Fernán-
dez de Oviedo la confirmó también, cuando escribió: «E los Indios […] tomaban 
aquel humo con unos Cálamos o Cañuelas de carrizos. E aquel instrumento con 
que toman el humo, o las Cañuelas que es dicho, llaman los Indios Tabaco; e no a 
la yerba o sueño que les toma»33.
30. Juan de Jarava, Historia de las yervas y plantas, p. 276.
31. Paracelso, Botánica oculta, p. 71.
32. Lara, 2006, p. 49.
33. Pardo Tomás y López Terrada, 1993, p. 226.
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Las propiedades farmacológicas del tabaco aparecen descritas en la Historia 
natural de la Nueva España de Francisco Hernández34; y las del piciete en la Crónica 
de la Nueva España, de Francisco Cervantes de Salazar35, sin hacer referencia a su 
uso mágico. Estas características mágicas son recogidas por Juan de Cárdenas en 
la Primera parte de los problemas y secretos maravillosos de las Indias: «Y ésta es 
la causa por que los indios sacerdotes de esta tierra, para haber de consultar al de-
monio, usaban primero tomar el humo del piciete más fuerte que hallar podían; y así 
se lo mandaba el demonio, y era para que más presto se embriagasen y perdiesen 
el miedo con la embriaguez»36. El siguiente ingrediente que incluye Saavedra es la 
sábila, ausente en La Araucana, el Laberinto, y la literatura celestinesca. La sábila 
es el aloe vera, también llamado acíbar. Según Font Quer esta planta era conocida 
desde la Antigüedad y remite a Dioscórides para mayor información sobre sus fun-
ciones y beneficios37. Juan de Jarava en la Historia de las yervas y plantas afirma: 
«El acíbar vive abundantemente en las Indias y de allá se trae el zumo a Europa»38. 
Por otra parte, José Ramón Gómez Fernández en Las plantas en la brujería medi-
eval recuerda que el aloe se usaba en la fumigación, una «actividad brujeril [que] 
consistía en la quema de diferentes vegetales con el fin de introducir por vías respi-
ratorias los principios activos que desprenden ciertas plantas al ser quemadas»39.
Otra sustancia nueva del herbolario de Saavedra es la valeriana, sin anteced-
entes en los modelos épicos o de la literatura celestinesca. De acuerdo a Font Quer 
la valeriana es «un sedante y un ligero hipnótico»40. Dioscórides menciona dos es-
pecies de valeriana: la valeriana (Valeriana phu L.) y la valeriana griega (Polemo-
nium caeruleum L.), ambas eran plantas relacionadas con la magia. La primera 
era conocida por sus propiedades emenagogas. La segunda, la valeriana griega, 
por servir de amuleto mágico contra las picaduras de los escorpiones41. También 
Juan de Jarava en la Historia de las yervas y plantas trae dos variedades de valeri-
ana, adjudicando a la valeriana común la propiedad emenagoga antes mencionada 
por Dioscórides: «Mueve la purgación acostumbrada a las mujeres»42. Paracelso 
señala la relación de esta planta con la magia: «Durante el sueño hipnótico pro-
duce efectos sorprendentes. Es sabido que si se hace oler dicha planta a un sujeto 
hipnotizado, éste se pone a cuatro patas y aberrear como una bestia hostigada»43. 
Otra planta incluida por Saavedra en el herbolario de Tlantepuzylama es la ruda 
(Ruta graveolens), mencionada en La Celestina y en El Testamento de Celestina. 
La ruda también es una planta emenagoga, porque contiene el alcaloide llamado 
34. Hernández, Historia Natural de la Nueva España, pp. 242-245.
35. Cervantes de Salazar, Crónica de la Nueva España, p. 119.
36. Juan de Cárdenas, Primera parte de los problemas y secretos maravillosos de las Indias, p. 246.
37. Font Quer, 1987, p. 884.
38. Juan de Jarava, Historia de las yervas y plantas, p. 195.
39. Gómez Fernández, 1999, p. 53.
40. Font Quer, 1987, p. 759.
41. Dioscórides, Pedacio Dioscordes Anazarbeo, acerca de la materia medicinal, y de los venenos mor-
tÌferos, p. 111.
42. Juan de Jarava, Historia de las yervas y plantas, p. 318.
43. Paracelso, Botánica oculta, p. 200.
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pilocarpina que induce al aborto; de ahí su presencia entre los ingredientes de las 
farmacias de las hechiceras. Como explica Font Quer:
El uso más frecuente y popular de la ruda como emenagoga, es decir, para 
provocar la menstruación o para amentarla en los casos de insuficiencia, parece 
bien fundado… la dosis empleada debe ser corta, porque esta planta es tóxica. 
Además, la ruda ejerce una notable acción sobre las fibras musculares uterinas, y, 
a ciertas dosis, congestiona los órganos de la pelvis. Como consecuencia puede 
provocar el aborto44.
Según José Ramón Gómez Fernández la ruda era una «de las plantas más emplea-
das en los actos de brujería en la edad media»45, también se usaba en los ungüen-
tos para volar46; y más adelante afirma «son plantas tóxicas rubefacientes, pues 
contiene ciertas sustancias tóxicas (antotoxinas)»47 que provocan alucinaciones 
como la sensación de vuelo. Por su parte, el Doctor Laguna en su comentario al 
capítulo 48, del Libro III de Dioscórides ofrece una versión más positiva sobre el uso 
de esta planta: «Dicen algunos que tiene la ruda gran fuerza contra los malignos 
espíritus y contra toda suerte de hechicería»48. La descripción de esta planta en 
Dioscórides menciona sus propiedades medicinales, pero alerta de un peligro: «Si 
se come mucho de la variedad de monte, mata»49. San Isidoro en las Etimologías 
sigue la tradición que asigna a esta planta propiedades inmunológicas contra los 
venenos: «La ruda es una planta muy ardorosa. Hay una especie silvestre de sabor 
bastante amargo. Pero ésta y la cultivada son muy ardorosas. La comadreja nos 
demuestra que esta planta es un antídoto contra los venenos, pues antes de com-
batir contra una serpiente se inmuniza comiendo esta planta»50. Juan de Jarava en 
la Historia de las yervas y plantas describe la ruda y agrega: «Dioscórides dice que 
la ruda hace orinar y hace a las mujeres venir su purgación»51. El vínculo de esta 
planta con la magia también aparece en Paracelso, quien advierte de sus propie-
dades emenagogas: «Las mujeres embarazadas deben abstenerse de su empleo, 
pues predispone al aborto, acompañado de grandes peligros»52. Más adelante ex-
plica su uso «en los perfumes de Saturno entran en mayor parte los granos de esta 
planta. Unas ramitas de Ruda llevadas encima preservan de todo embrujamien-
to»53; también El gran libro de San Cipriano menciona su empleo en los hechizos 
amatorios54. 
44. Font Quer, 1987, p. 427.
45. Gómez Fernández, 1999, p. 19.
46. Gómez Fernández, 1999, p. 77.
47. Gómez Fernández, 1999, p. 103.
48. Dioscórides, Pedacio Dioscordes Anazarbeo, acerca de la materia medicinal, y de los venenos mor-
tÌferos, p. 299.
49. Dioscórides, Pedacio Dioscordes Anazarbeo, acerca de la materia medicinal, y de los venenos mor-
tÌferos, p. 299.
50. San Isidoro, Etimologías, p. 381.
51. Juan de Jarava, Historia de las yervas y plantas, pp. 279-280.
52. Paracelso, Botánica oculta, p. 196.
53. Paracelso, Botánica oculta, p. 196. Ver el documentado estudio de Lara, 2006, p. 54.
54. Surfurino, 1900. Ver los comentarios de Laza, 1958, pp. 173-174.
208 RAÚL MARRERO-FENTE
HIPOGRIFO, 5.2, 2017 (pp. 199-214)
Otra innovación de Saavedra al herbolario mágico de la poesía épica es la re-
tama. Esta planta no la mencionan los modelos épicos españoles, tampoco es 
citada en la literatura celestinesca. Aunque Saavedra puedo tomar la referencia 
de múltiples autores clásicos y españoles porque es una planta que cuenta con 
una prestigiosa tradición literaria, como recuerda la documentada investigación de 
Rosa Durán55. Dioscórides menciona dos tipos: la retama loca (Osyris alba L. ) y 
la gayomba, conocida como retama macho (Spartium junceum L.), y dice que la 
decocción bebida de la retama loca ayuda contra la ictericia, también se usa para 
fabricar escobas. Mientras que la retama macho «purga los humores sanguinolen-
tos y las impurezas residuales»56. Por su parte, Juan de Jarava en la Historia de las 
yervas y plantas, ofrece más detalles sobre la retama macho, llamada «Spartium. 
Inhiesta»57. La retama está compuesta por un alcaloide denominado retamina y la 
gayomba, apunta Font Quer, contiene un alcaloide muy tóxico llamado citisina58. 
Retorna Saavedra a mencionar sustancias como la «scítala», que proceden de 
los modelos épicos. Posiblemente una imitación del verso de La Araucana: «el unto 
de la scítala serpiente» (p. 643), que Ercilla incorpora en su poema siguiendo el 
modelo de la Farsalia de Lucano: «el escítale el único que desnuda su piel cuando 
todavía la tierra está rociada de escarcha»59. Con una larga historia de anteced-
entes en la literatura ofiológica, que se remonta hasta la Theriaká de Nicandro60. En 
Dioscórides, la scítala, también llamada Cecilia, es una víbora que muerde como una 
picada de abeja, y aunque no mata, causa una inflamación muy fuerte y grandes 
dolores61. También San Isidoro en las Etimologías habla de este ofidio: «Hay una 
serpiente llamada scytale, porque su espalda resplandece con tan gran variedad de 
colores, que hace detener el paso de los que la ven por el deseo de contemplarla; 
debido a que es muy lenta al reptar y no puede alcanzar a sus presas, las captura 
dejándolas extasiadas por la admiración de su belleza»62.
El siguiente componente que Saavedra incluye es la «hiel de venado que anda 
en brama», ausente en La Araucana, aunque Mena lo menciona en el Laberinto en 
el verso: «medula de ciervo que tanto envejece / que traga culebra por rejuvenir»63, 
cuya fuente es La Farsalia 6. 672: «ni las médulas de ciervo engordadas con carne 
de serpiente»64. Como señala Charles Tesoriero,
55. Ver Durán, 1983, pp. 205-226.
56. Dioscórides, Pedacio Dioscordes Anazarbeo, acerca de la materia medicinal, y de los venenos mor-
tÌferos, p. 356.
57. Juan de Jarava, Historia de las yervas y plantas, p. 211.
58. Juan de Jarava, Historia de las yervas y plantas, p. 355.
59. Lucano, Farsalia, p. 79. Ver además el comentario de este pasaje en Wick, 2004, pp. 297-298.
60. Nicandro, Theriaká, p. 65. Sobre la recepción de este animal en la literatura clásica es de consulta 
imprescindible el erudito trabajo de Cazzaniga, 1957.
61. Dioscórides, Pedacio Dioscordes Anazarbeo, acerca de la materia medicinal, y de los venenos mor-
tÌferos, p. 254.
62. San Isidoro, Etimologías, p. 85.
63. Mena, Laberinto, p. 232. Sobre este pasaje ver la explicación de Nicolopulos, 2000, p. 146.
64. Lucano, Farsalia, p. 279.
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este verso de Lucano combina dos aspectos sobre el ciervo: su antipatía nat-
ural hacia la serpiente, a la que según los autores clásicos perseguía hasta sus 
cuevas, sacándolas y matándolas. Por eso partes de este animal eran usadas 
como amuletos contra las mordeduras de serpientes. Otro aspecto es el uso de 
las médulas de ciervo en la magia medicinal. Por último, agregar la referencia a la 
hiel del venado, tiene como objetivo aumentar el realismo de la lista de los ingre-
dientes65.
Según San Isidoro en las Etimologías:
El nombre de ciervos (cervi) deriva de kérata, es decir, de «cuernos»; pues en 
griego «cuernos» se dice kérata. Son enemigos de las serpientes, y cuando se 
sienten afectados por una enfermedad, las extraen de sus madrigueras con el re-
soplido de su nariz y sanan devorándolas como alimento, ya que su veneno hace 
desaparecer la enfermedad. Sienten especial inclinación por la hierba llamada díc-
tamo, ya que, alimentados con ella, repelen las flechas que hayan recibido66.
Por otra parte, en La Celestina son mencionados el «tuétano de ciervo»67 y los 
«huesos de corazón de ciervo»68. Como explica Eva Lara también en el Testamento 
de Celestina69 hay referencia al «corazón de venado», y aclara «con el hueso del 
corazón del ciervo se podía fabricar un amuleto que ya era bien conocido por las 
hechiceras clásicas. Plinio afirmaba que los ciervos son muy provechosos en el 
uso de la medicina, ya que el hueso de su corazón sirve para no malparir y tam-
bién es muy bueno para los desmayos. Russell también asegura que este elemento 
aparece en los escritos médicos de Petrus Hispanus como un remedio contra las 
enfermedades del corazón…» (p. 49). En El laboratorio de Celestina, Modesto Laza 
Palacios, reproduce un pasaje del comentario del Doctor Laguna que ayuda a en-
tender la inclusión de la hiel de ciervo entre los ingredientes mágicos del poema 
de Saavedra: «Son asimismo venenos mortíferos…un humor verde amarillo que se 
haya en la cola del ciervo…El humor de la cola de ciervo bebido causa grandes y 
bravas angustias de corazón»70.
Otro nuevo ingrediente del conjuro de Saavedra es «lengua de sierpe». No apa-
rece en La Araucana, aunque en La Celestina se habla de la «lengua de víbora» que 
servía «para remediar amores e para ser querer bien»71. En otro pasaje el Doctor 
Laguna afirma: «Recogese también parte del veneno en la lengua»72. Según San 
Isidoro en las Etimologías: «Ningún animal mueve la lengua con tanta celeridad 
como la serpiente, hasta el punto de que parece estar dotada de tres lenguas, cuan-
do en realidad no posee más que una»73. Aunque es muy probable que Saavedra 
65. Tesoriero, 2000, p. 194.
66. San Isidoro, Etimologías, p. 61.
67. Fernando de Rojas, La Celestina, p. 57.
68. Fernando de Rojas, La Celestina, p. 61.
69. Lara, 2006.
70. Laza Palacios, 1958, p. 142.
71. Fernando de Rojas, La Celestina, p. 61.
72. Citado en Laza, 1958, p. 151.
73. San Isidoro, Etimologías, p. 89.
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alude al reptil, es curioso que una planta mexicana también lleva el nombre de «len-
gua serpentina»74. Los siguientes dos ingredientes que Saavedra agrega al conjuro 
son «caspa de moza flaca verdinegra», y «lágrimas de mujer que tiene suegra», 
ninguno forma parte de las sustancias mágicas en La Araucana, el Laberinto o La 
Celestina. Es posible que el autor los recreó a partir del refranero popular o de la 
tradición oral.
Las octavas finales del conjuro también están dedicadas al herbolario mágico 
de Tlantepuzylama. Estas plantas son el uleaxi, el aceite de higuerilla y el peyote. No 
he encontrado información sobre el uleaxi. El aceite de higuerilla, puede ser una ref-
erencia al «Apitzalpatli de Tehoitztla», y conocida como higuerilla. Aparece descrita 
por Francisco Hernández en la Historia de las plantas: «sus semillas constituyen 
una importante fuente de aceite, y es bien conocida y usada en medicina por sus 
propiedades purgantes»75. Aunque no podemos descartar que Saavedra también 
puede tener en mente a la variedad europea de la higuerilla, denominada ricino, muy 
conocida desde la Antigüedad, como registra Dioscórides76. Esta dificultad léxica 
en la denominación de las plantas americanas en la literatura del Siglo de Oro la 
analizan José Pardo Tomás y María Luz López Terrada: 
La cuestión terminológica es, sin duda, el problema esencial. Los autores par-
tieron de unos términos castellanos que habitualmente se usaban para designar 
determinadas especies, … o determinados remedios de uso común en la medi-
cina española de la época y no siempre diferenciaron con claridad entre un pro-
ducto extraído de determinadas plantas y el nombre concreto de éstas, o entre 
una denominación popular y otra más técnica, referidas a un mismo simple. Para 
complicar aún más estas confusiones terminológicas, las denominaciones lati-
nas, procedentes del mundo de los boticarios y herbolarios más que de la esfera 
puramente médica, surgen a veces en los textos, y no siempre con la precisión 
que sería deseable. Por ejemplo, cuando Oviedo hablaba de la cataputia mayor, 
estaba empleando una denominación latina, transcrita sin más a la ortografía cas-
tellana, tomada de la jerga de los boticarios y que éstos emplearon para designar 
al ricino común (Ricinus officinalis L.), pero el nombre de ricino no aparece en la 
obra, sino que se habla en todo momento de «higueras del infierno», que es una 
denominación popular de tal planta, aunque aquí se esté empleando para designar 
una especie botánica americana distinta, probablemente la euforbiácea Jatropha 
curcas L77.
Vemos este mismo problema en el caso de la higuerilla, pues Saavedra quizás 
tenía en mente a la higuera europea porque era una planta prestigiosa en la tradición 
mágica occidental. Como aclara Eva Lara:
La higuera fue un árbol consagrado a Hermes y a Juno y […] protegía los casa-
mientos, por lo cual podría estar relacionado con la magia amatoria. Igualmente, 
se afirma que se creía que la higuera era visitada constantemente por el diablo, 
74. Ver la historia de esta planta en Font Quer, 1987, p. 55.
75. Hernández, Historia Natural de la Nueva España, p. 7.
76. Ver la extensa explicación que ofrece Font Quer, 1987, pp. 187-188.
77. Pardo Tomás y López Terrada, 1993, p. 190.
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que codiciaba sus frutos […] Además, la sycomancia era un método de adivinación 
que se valía de las hojas de la higuera. Se escribía la pregunta sobre una hoja y el 
vaticinio dependía del tiempo en que ésta tardara en secarse78.
El último ingrediente del herbolario épico de Saavedra es el peyote (Lophophora 
williamissi), un cactus alucinógeno conocido por las culturas indígenas mexicanas. 
Los cronistas y sacerdotes españoles dejaron diversos testimonios de los efectos 
psicotrópicos y el simbolismo religioso de esta planta entre los indígenas. Uno de 
los primeros en hablar del peyote fue Bernardino de Sahagún en la Historia gener-
al de las cosas de Nueva España: «Hay otra yerba como tunas de tierra, se llama 
peyotl, es blanca […] los que la comen o beben, ven visiones espantosas o irris-
ibles: dura esta borrachera dos o tres días y después se quita»79. Otros autores, 
como Juan de Cárdenas en la Primera parte de los problemas y secretos mara-
villosos de las Indias analizaron en más detalle el vínculo del peyote con el imagi-
nario religioso de los indígenas: «Cuéntase con verdad del peyote, del poyomate y 
del hololisque que, si se toman por la boca, sacan tan de veras de juicio al miserable 
que las toma, que, entre otras terribles y espantosas fantasmas, se les representa 
el demonio y aun les da noticia, según dicen, de cosas por venir; y debe ser todo 
trazas y embustes de Satanás, cuya propiedad es engañar con permisión divina al 
miserable que en semejantes ocasiones le busca»80. 
El canto XI de El Peregrino indiano de Antonio Saavedra Guzmán es un ejemplo 
de innovación de la poesía épica americana. Saavedra incorporó al catálogo anima-
les y plantas mexicanas desconocidas para Ercilla y otros poetas épicos del Siglo 
de Oro. Estas sustancias mágicas expandieron el imaginario fantástico de la épica 
a nuevos horizontes geográficos y culturales. 
Lista de ingredientes mágicos comentados:
aceite de higuerilla
aliento de doncella
caquiztli
caspa de moza 
cerastas
cuaunenepil 
granos de helecho
hiel de venado 
lágrimas de mujer que tiene suegra
lengua de sierpe 
menstruo 
ortigas 
peyote
78. Lara, 2006, p. 50.
79. Bernardino de Sahagún, Historia general de las cosas de Nueva España, p. 132.
80. Juan de Cárdenas, Primera parte de los problemas y secretos maravillosos de las Indias, p. 223. Ver 
además el tratado de Jacinto de la Serna. Para un análisis reciente del uso mágico del peyote puede 
consultarse el estudio de López Ridaura, 2015, pp. 52-62.
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piciete
retama
ruda 
sábila 
scítala 
tabaco
uñas de hombre zurdo 
vello
valeriana 
uleaxi 
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